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Carla Danani
Etica e apprendimento dall’esperienza
1. Verità, etica, esperienza: un’amicizia antica
C’è un’amicizia antica, tra etica ed esperienza. 
Non c’è etica, in fondo, cioè tematizzazione della vita 
morale1, se non proprio per il fatto che l’essere umano, situato 
in uno spazio storico, deve decidere come starci: deve pren-
dere posizione rispetto a sé e al mondo che lo modifica e da 
cui è modificato. L’etica è proprio la ripresa consapevole 
del modo di stare al mondo dell’essere umano, secondo il 
criterio della vita buona. Che l’esperienza, a propria volta, 
con il suo medesimo strutturale porsi, influenzi il comporta-
mento dell’uomo che agisce, è opinione presente anche alla 
riflessione più antica, più classica: anche l’imperativo fondato 
sulla ferma fiducia in una legge morale assolutamente valida 
per ogni tempo e per ogni luogo non ha mai potuto prescin-
dere dalla necessità, che il soggetto ha, di modellare la propria 
azione dentro al contesto in cui si trova, volente o nolente, ad 
operare.
1 Non ci soffermiamo, qui, sulle riflessioni e il dibattito intono alla distinzione 
tra etica e morale, che decliniamo appunto intendendo l’etica come la tematizzazione 
della vita morale. Per una impostazione della questione, rimando al testo di L. Alici, 
Filosofia morale, Brescia, La scuola, 2011: «Prima di sostantivarsi, ‘morale’ è un 
aggettivo qualificativo che inerisce in origine alla vita umana, in quanto può dirsi 
buona o cattiva» (p. 11), «ecco la trascendentalità della dimensione morale: essa 
non riguarda solo alcune persone, […] né è confinata ad alcuni momenti della vita, 
[…] si tratta invece di una condizione universale e necessaria dell’esperienza umana» 
(p. 12). L’etica, perciò, detta anche filosofia morale, è quindi intesa come «l’insieme 
delle riflessioni con le quali si tematizza, con una concettualità filosofica e con meto-
dologie appropriate, la vita morale» (p. 12). 
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La divaricazione tra etica ed esperienza sembra allora il 
portato, paradossalmente, di due intenzioni contrarie: di una 
preoccupazione per l’autonomia del trascendentale, che possa 
salvarlo dal naufragio nella finita molteplicità delle differenze, 
ovvero di una esigenza di adesione alla vita che si illude di non 
doversi misurare con dilemmi, scelte e lascia alle situazioni 
questioni che esigerebbero il trascendimento del mero dato di 
fatto. Se quella “amicizia” è antica, oggi viene allora a proporsi 
in modo nuovo: mentre il razionalismo individualista si trovava 
ad individuare i propri principi a prescindere dal versante della 
esperienza, oggi può essere proprio quest’ultima a sollecitare una 
riflessione che deve farsi radicale per non cedere alla tentazione 
di un relativismo insostenibile ma promosso quale raggiungi-
mento di una autenticità emancipata.
Non ogni aver a che fare con la realtà lo possiamo chiamare 
“esperienza”, e neppure possiamo pensare l’esperienza solo 
in riferimento alla scienza, cioè per il contributo che essa può 
portare alla formazione dei concetti. Quando si dice di un “aver 
esperienza” di qualcosa si intende certo un sapere più adeguato 
della cosa, rispetto a chi questa esperienza non l’abbia. Si dice 
di uno che “ha esperienza” intendendo anche la consapevolezza 
di essa, perché far esperienza è «ricondurre il proprio vissuto 
ad una unità di intento e di significato»2. Per Hegel la dialet-
tica della esperienza deve terminare con il superamento di ogni 
esperienza, che si attua in modo definitivo nel sapere assoluto, 
cioè nella piena identità di coscienza e oggetto3. Come afferma 
Gadamer4: «l’essenza dell’esperienza viene qui pensata in anti-
2 F. Botturi, La generazione del bene. Gratuità ed esperienza morale, Milano, 
Vita e Pensiero, 2009, p. 212.
3 G.W.F. Hegel, Enciclopedia della scienza filosofica in compendio (1817), trad. 
it. Roma-Bari, Laterza, 1983, §7: «il principio dell’esperienza contiene l’affermazione 
infinitamente importante, che l’uomo, per accettare e tener per vero un contenuto, deve 
esserci dentro esso stesso; più determinatamente, che egli trova quel contenuto in accor-
do e unione con la certezza di sé stesso». 
4 H.-G. Gadamer, Verità e metodo (1960), trad. it. Milano, Bompiani, 1983, (p. 
361) p. 411 (qui VM, ed. or. Wahrheite und Methode, in Id., Gesammelte Werke, 10 
voll., Tübingen, Mohr, 1985-1995, qui GW). Gadamer ricorda che Heidegger si sentì 
insieme attratto e respinto dalle analisi di Hegel, cfr. M. Heidegger, Hegels Begriff 
der Erfahrung (1942-1943), in Id., Holzwege, Frankfurt a. M., V. Klostermann, 1950, 
trad. it. Il concetto hegeliano di esperienza, in Id., Sentieri interrotti, Firenze, La Nuova 
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cipo sul modello di un momento in cui l’esperienza è superata», 
ma la verità dell’esperienza «contiene sempre un riferimento a 
nuove esperienze. Perciò colui che chiamiamo uomo esperto non 
è solo uno che è diventato tale attraverso delle esperienze fatte, 
ma è anche aperto ad altre esperienze. […] La dialettica dell’e-
sperienza non ha il suo compimento in un sapere, ma in quell’a-
pertura all’esperienza che è prodotta dall’esperienza stessa». Per 
Gadamer l’autentica esperienza è quella in cui l’uomo diventa 
cosciente della propria finitezza: in essa si viene a scoprire che è 
una pura apparenza che tutto si possa modificare o annullare, 
che ogni momento sia il momento giusto per qualunque cosa, 
che tutto in qualche modo ritorni.
Nella strutturale dinamica dell’esperienza Gadamer ravvisa, 
presupposta, una apertura che ha la struttura della domanda; è 
sempre, cioè, una apertura “dislocata”. Alla domanda è essen-
ziale il fatto di avere un senso, cioè una direzione, che a propria 
volta disloca il proprio oggetto in una determinata prospettiva. 
Questo vuol dire, egli sostiene, che «per esser capaci di doman-
dare bisogna voler sapere, il che significa […] che bisogna sapere 
di non sapere»5. 
La messa in luce della condizione di possibilità di questa 
consapevolezza e di quella esigenza non sono indagine però su 
cui si impegni Gadamer, se non per il rilievo che, comunque, 
esistere è sempre praticare forme di vita e ciò accade all’interno 
di un certo ordine: di conoscenze, di interessi e di credenze. 
Italia, 1997, pp. 103-190. Facendo riferimento alla Fenomenologia dello spirito – e 
traendo anche spunto dall’originale lettura fornitane da Heidegger nel saggio Hegels 
Begriff der Erfahrung – egli sottolinea «la negatività dell’esperienza», ossia il fatto che 
«l’esperienza autentica [sia] sempre un’esperienza negativa [in cui] ci si accorge che le 
cose non sono come credevamo, […] un movimento dialettico» caratterizzato dalla 
«struttura di un rovesciamento della coscienza» (GW 1, pp. 359-360 / VM, p. 409). 
Facendo riferimento al Prometeo incatenato di Eschilo e alla sua nota formula «impara-
re attraverso la sofferenza (pathei-mathos)», Gadamer pone in luce «un terzo momento 
costitutivo dell’esperienza» rappresentato dalla sua «intima storicità» e, soprattutto, 
dalla sua dolorosità. Ovvero, il fatto che «l’esperienza come tale nel suo insieme non 
è qualcosa a cui qualcuno possa sottrarsi [ma] qualcosa che appartiene all’essenza 
storica dell’uomo, [che] comporta necessariamente una molteplicità di delusioni e solo 
attraverso queste può essere acquistata», insomma qualcosa che pone l’uomo di fron-
te ai «limiti di ogni previsione e [alla] insicurezza di ogni progetto», rendendolo così 
«cosciente della propria finitezza» (GW 1, pp. 362-363 / VM, pp. 412-413).
5 Gadamer, Verità e metodo, cit., p. 419.
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E tuttavia: il rilievo dell’orizzonte storico della molteplicità, 
rispetto alla quale ogni posizione prende la forma della prospet-
tiva, si staglia a propria volta grazie all’intenzione ad una inte-
ralità positiva che ne raccoglie il nesso, rinviando ad un inesau-
ribile che resta l’orizzonte ultimo e trama stessa dell’esperienza, 
inesauribile ma cogente6. È l’orizzonte della verità, alla quale 
ci si dispone sempre, e della quale non si dispone mai. Come 
ha mostrato Melchiorre, nella sua riflessione trascendentale 
condotta tra fenomenologia ed ermeneutica, la stessa percezione 
vive di trasgressione che implica riferimento all’«attualità d’es-
sere puro e assoluto»; «la trasgressione prospettica nasce dalla 
sottesa evidenza che ogni determinazione, mantenuta in sé e per 
sé, equivarrebbe a un non senso»7.
Che il nostro interrogare rimandi, in fondo, alla questione 
verità, Aristotele lo dice mostrando come il principio di non 
contraddizione performi e regoli la condotta. È un “giudizio 
pratico”: «perché colui che ragiona in quel modo [cioè chi 
ritiene che le cose sono e insieme non sono, n.d.r] va veramente 
a Megara e non se ne sta a casa tranquillo, accontentandosi 
semplicemente di pensare di andarci? E perché, al momento 
buono, quando capiti, non va difilato in un pozzo o in un preci-
pizio, ma se ne guarda bene, come se fosse convinto che il cadervi 
dentro non sia affatto cosa egualmente buona e non buona? […] 
non c’è nessuno che non sia palesemente preoccupato di evitare 
certe cose e non, invece, altre»8. 
C’è un’amicizia antica anche tra la verità e la vita, che viene 
prima di tutte le teorie su l’una o sull’altra: questo implica, però, 
che provochi una perdita irreparabile la convinzione di poter 
prescindere dall’una per guadagnare l’altra. Nella domanda di 
verità si rubrica la questione di quale sia “la vita più buona”, ed 
è una esigenza che si inscrive nella vita9. L’orientarsi veritativo 
6 Per una via ontologica all’etica cfr. F. Totaro, Etica dell’essere persona e nuova 
cittadinanza, in F. Botturi (a cura di), Le ragioni dell’etica, Milano, Vita e Pensiero, 
2005, pp. 41-64.
7 V. Melchiorre, La via analogica, Milano, Vita e pensiero, 1996, p. 33.
8 Aristotele, Metafisica, IV, 4, 1008b 14 ss., trad. it. Milano, Rusconi, 1978.
9 Cfr. S. Natoli, Il buon uso del mondo. Agire nell’età del rischio, Milano, 
Mondadori, 2010, pp. 162-169.
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della domanda etica riguarda la correttezza della corretta valu-
tazione e questa, come insegna Aristotele, si riferisce al conte-
nuto della scelta come buono: sia l’incontinente che il vizioso 
otterranno con il loro calcolo ciò che si sono proposti, cosicché 
la deliberazione sarà avvenuta in modo corretto anche se il 
prodotto è un gran male. Ma si ritiene che il deliberare bene sia 
una cosa buona: «infatti, è questo tipo della rettitudine della 
deliberazione che costituisce l’attitudine a deliberare bene, cioè 
è quella rettitudine che mira a raggiungere un bene»10.
2. Una torsione della questione
La riflessione etica sembra oggi in difficoltà nel dire di ciò 
che sia “buono”, poiché è in difficoltà a disegnare il rapporto 
possibile tra imparzialità ed autenticità, che sono i due cespiti in 
cui si è venuto divaricando l’universalismo. 
L’insistenza sull’autenticità, se è dimentica della imparzialità, 
imbocca la strada del relativismo, mentre l’imparzialità algida, 
che nasca invocando l’extraterritorialità dell’intelletto e prescin-
dendo dalla concretezza delle emozioni, delle sensazioni, del 
desiderio, della vita insomma, sembra incapace di prendere in 
carico l’esistenza. 
Ma la soluzione non sta nel rompere quell’amicizia antica, di 
cui si diceva, tra verità etica ed esperienza. Si tratta piuttosto di 
imparare a riformulare la questione. Se si era creduto di poter 
esplicitare l’obbligo morale come capacità di fare astrazione 
dalle opinioni individuali intorno al bene, e di tematizzarlo 
quindi come il dovere verso un bene colto in sé da un intel-
letto sciolto dalle maglie della finitezza, tale convinzione deve 
invece cedere il passo alla ricerca di ragioni sufficienti perché il 
bene sia da perseguire nella prospettiva di una vita individuale 
buona e soddisfacente. Il cambiamento di sguardo non è di 
poco conto, ma non significa inevitabilmente il deragliamento 
nell’individualismo relativistico. Implica però, ad esempio, che 
la fondazione della validità di una norma morale significhi poter 
10 Aristotele, Etica Nicomachea, VI, 9, 1142b 18-20, trad. it. Milano, Rusconi, 
1998.
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spiegare perché si crede di avere un buon motivo per assogget-
tarsi liberamente ad essa e ritenere che gli altri possano fare lo 
stesso, assoggettandosi, così, alla sanzione prevista in caso di 
infrazione. Ma, allora, per quanto al di fuori di una prospettiva 
aprioristicamente universalistica, la questione della fondazione 
non perde la propria legittimità. Essa si ripropone, almeno, in 
questo senso: possiamo anche essere molto insicuri delle nostre 
convinzioni morali, ma non possiamo conservarle se siamo 
sicuri che non avanzano alcuna pretesa di validità11. Il relati-
vista morale peraltro non può, sensatamente, porre richieste ad 
altri: neppure la richiesta di esser lasciato libero di essere in un 
certo modo. Qualora si provi a rendere ragione di tale richiesta 
di fronte alla alternativa di una prevaricazione subordinante, il 
(presunto) relativista si colloca immediatamente nella logica di 
trovare una buona ragione che valga non solo per lui.
3. L’apprendimento morale
L’etica ha a che fare con l’esperienza in modo ben differente 
dalla maniera in cui avviene per il sapere teoretico: le convinzioni 
morali non riguardano la regolarità di fatti empirici, non descri-
vono contenuti, così come non trovano validità nelle conferme – 
o nelle possibili falsificazioni – della esperienze e non hanno una 
pretesa empirica, ma piuttosto, in un certo senso assoluta. È una 
pretesa di assolutezza, tuttavia, che non contraddice l’amicizia 
tra etica ed esperienza. Oggi emerge con chiarezza che l’obbligo 
morale, che è pratico, infatti non può derivare esclusivamente 
da principi logico-formali, né solo da asserzioni di valore stabi-
lite come valide in sé, ma trova le proprie ragioni nell’idea che 
gli individui hanno di che cosa sia fondamentale per realizzare 
la propria vita. E questo non lo si può dire davvero senza rife-
rimento all’esperienza, letta nella prospettiva di che cosa sia 
11 Habermas parla, come è noto, di diverse pretese di validità (Geltung): quel-
le della verità nel caso delle asserzioni; quelle della correttezza (Richtigkeit) nel caso 
delle norme. Ricordiamo che «possono pretendere validità soltanto quelle norme che 
trovano (o possono trovare) il consenso di tutti i soggetti coinvolti quali partecipanti 
a un discorso pratico» (J. Habermas, Etica del discorso (1983), trad. it. Roma-Bari, 
Laterza, 1985, p. 103).
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“più buono”. La vita si mostra così per l’etica la questione da 
pensare. 
Il riferimento alla vita dice qualcosa di diverso dalla prospet-
tiva che rivolgeva la propria attenzione all’“esistenza”: perché 
porta alla ribalta, come questa non aveva fatto, lo spessore della 
corporeità, le dimensioni della dipendenza, dei legami e della 
condizionatezza – anche materiale –, la condizione di “passività”, 
che sono costitutive dell’umano tanto quanto la razionalità, l’in-
dipendenza, la libertà e l’attività. Si deve imparare a tener conto, 
ad esempio, degli aspetti adattivi oltreché di quelli progettuali, 
dei fattori neurobiologici oltre che di quelli storici, della concre-
tezza di ciò che si dà come antepredicativo12. Questo non signi-
fica rinunciare all’esercizio del giudizio critico e della riflessione, 
ma essere consapevoli che essi possono articolarsi solo su una 
“datità previa” che non costruiscono e con la quale “devono fare 
i conti”, che c’è una relazione al mondo che viene prima di qual-
siasi obiettivazione. Si può anche dire che il soggetto vivente viene 
prima del soggetto conoscente: se quest’ultimo è inteso secondo 
la figura della ragione che porta al giudizio determinante.
L’etica, possiamo dire, non può che trovarsi a determinare il 
“senso del bene” sempre all’interno di date coordinate spazio-
temporali, un “mondo”: può solo imparare dall’esperienza la 
concretezza dei beni che costituiscono il contenuto della norma-
tività pratica. E questo avviene in un rapporto anche patico, 
dove la conoscenza del mondo non è uno spettacolo a distanza. 
Non mette in crisi l’etica, allora, che essa si dia continua-
mente rivista e rivisitata. E si può parlare di “apprendimento 
morale”.
12 O prepredicativo, come preferisce dire Botturi che, in La generatività del bene, 
cit., discute e critica la posizione da Husserl espressa in Esperienza e giudizio (1939) 
(cfr. pp. 31-41). Botturi osserva che ci si deve interrogare «sulla capacità posseduta dal 
prepredicativo husserliano di salvare l’esperienza stessa. […] Se l’essere affetti coincide 
con l’entrare fisico del dato nel campo della percezione, in quanto contenuto passivo 
di sensazione, il darsi come accadere attivo, come l’esserci di qualcosa per qualcuno, 
implica qualcosa di ulteriore, esige una intenzionalità ontologica da parte del soggetto, 
che include e trascende qualitativamente il contenuto del fatto sensibile: un contenuto 
di sensazione è affare dell’apparato percettivo, ma che qualcosa si dia (per essere rice-
vuto e conosciuto) e si dia come ente, è questione di un giudizio di esistenza, implicito 
quanto si vuole, ma indispensabile perché vi sia non il semplice fatto della sensazione, 
ma la percezione umana». 
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In un primo senso, la dimensione esperienziale dell’etica 
significa solo che, se esiste una proposizione normativa che dice 
che un determinato stato di cose è buono, si devono individuare 
i mezzi o le azioni atti a produrlo, e questo giudizio dipende 
dalle circostanze e dalle conoscenze empiriche. È quanto anche 
Aristotele dice quando afferma che si delibera sui mezzi: è la 
situazione che suggerisce quali siano gli strumenti idonei, tra 
quelli effettivamente a disposizione, e fornisce le coordinate 
della decisione e quelle, prima ancora, dei termini su cui si eser-
cita la deliberazione. E questo, senza nulla togliere al fatto che 
la scelta dei mezzi è essa stessa una scelta morale e rappresenta il 
concretarsi della giustezza morale dello scopo a cui tende. 
Ma si deve parlare di “apprendimento morale” anche in un 
altro significato. L’esperienza non è solo lo spazio della indi-
viduazione di mezzi adeguati rispetto ai fini, ma della stessa 
elaborazione delle convinzioni morali. Affermare questo non 
significa condividere l’impostazione della cosiddetta “etica della 
situazione”13, ma sostenere che il ragionamento pratico si basa 
su principi del giudizio che non possono intendersi come meri 
principi deduttivi: come se si trattasse della premessa maggiore, 
universale, di un sillogismo dove, poi, starebbe invece alla 
premessa minore l’essere una proposizione d’esperienza. Da dove 
si potrebbero trarre tali principi deduttivi, se non dalla espe-
rienza di essere umani tra gli uomini? Il principio del giudizio, ad 
esempio, si modifica sulla base della obiezione che si debba tener 
conto di un aspetto rilevante precedentemente non considerato. 
Si tratta di un processo che non riguarda solo una descrizione 
più precisa di come stanno le cose, ma anche l’apprezzamento di 
valore circa i nuovi fattori che sono stati messi in luce.
La nostra presenza concreta nel mondo, il punto di vista dato 
dall’“esser qui” del nostro corpo, è la nostra partecipazione al 
mondo e insieme la nostra finitudine: mentre lo rende possibile, 
condiziona il nostro modo di conoscere le cose e di apprezzarle, 
non come qualcosa di estraneo ed imposto dall’esterno ma 
connaturato ed essenziale, e lo staglia in un orizzonte di essere. 
13 Sull’etica della situazione cfr. P. Piovani (a cura di), Etica della situazione, 
Napoli, Guida, 1974.
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È una finitudine abitata dal proprio trascendimento, perché 
nell’umano la stessa costituzione del corpo è duplice, ambiva-
lente14, e il corpo “oggettivo”, determinato, non cessa di essere 
anche corpo proprio “soggettivo”: laddove 
l’oggettività non contraddice il soggettivo, ma costituisce una compo-
nente insostituibile di ciò che si manifesta nel vissuto ed esige di essere 
vissuto, anche quando – talvolta o spesso – si erge contro il vissuto sogget-
tivo e lo sfida: in rapporto a cui in ogni caso si giocano le sorti della sintesi 
identitaria del soggetto incarnato15. 
Il processo di apprendimento morale riguarda allora le 
norme morali in quanto esse, quindi, non si definiscono sola-
mente grazie al rinvio dei nessi percepibili e in riferimenti ontici, 
ma nella loro interpretazione in ordine al bene da far essere. Il 
processo è circolare. La questione intorno al bene è apertura, in 
modo orientato e mai saturabile, agli elementi concreti da tener 
in conto, mentre la loro determinatezza ontica impedisce a tale 
intenzione l’astrattezza che la renderebbe vuota: in una dina-
mica di reciproco ammaestramento, per cui ogni nuovo fattore 
ridefinisce l’intenzionalità etica e questa coglie e disloca i nessi 
empirici in direzione del bene. Grazie all’esperienza possiamo 
sapere quindi quali siano “i beni” e in quale contesto di legami, 
affettivi e di potere, personali sociali e politici possiamo conse-
guirli, quali siano le condizioni e i condizionamenti.
Ma l’etica, appunto, non è solo questione di conoscenza, 
ma di normatività pratica: l’evento della scelta non è evita-
bile, mentre il carattere sempre prospettico dell’umano non ne 
permette assolutezza effettiva. L’intenzionalità etica sta proprio 
nel collocarsi della scelta in una coerenza di senso in cui essa si 
staglia come non casuale e tuttavia non necessaria; come insegna 
14 Cfr. M. Merleau-Ponty, Fenomenologia della percezione (1945), trad. it. 
Milano, Il Saggiatore, 1965, p. 271.
15 Così Botturi, La generazione del bene. Gratuità ed esperienza morale, cit., p. 
201; su questo tutto il capitolo 7. Per una antropologia filosofica che qui non può 
essere adeguatamente svolta, rimandiamo, inoltre, alle molte opere di V. Melchiorre 
che, in una ripresa originale delle riflessioni fenomenologiche ed ermeneutiche, e dei 
maestri del personalismo, sullo sfondo di una continua ripresa del dialogo con gli anti-
chi, e in discussione con l’impostazione della modernità, offrono una lettura profonda 
e convincente dell’essere umano come “coscienza incarnata”, tra esse il lontano Corpo 
e persona, Milano, Marietti, 1987.
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la massima kantiana del buon volere, l’evento della scelta buona 
esige di potersi inscrivere liberamente senza contraddizione in 
un intero di senso.
Si può dire che l’apprendimento, allora, avviene sulla base 
di un “principio di adeguatezza”: è una asserzione normativa 
che pretende adeguatezza, quella che può essere invalidata con 
l’obiezione che ha trascurato aspetti invece rilevanti. È anche un 
processo di continua derelativizzazione: un’asserzione pretende 
di valere in universale. E tuttavia inevitabilmente, i processi di 
apprendimento morale sono storici nella loro essenza, anche se 
non sono spiegabili come movimenti di azione e reazione, oppure 
come risultato della mera convenzione. L’universale cercato può 
dirsi solo nel particolare e l’interalità del totalmente positivo non 
può essere mai saturata. È un vedere “morale”, quello che è in 
gioco: non un vedere sensibile e basta, ma un vedere il giusto.
È un saper vedere che, direbbe Aristotele, ha il suo termine 
a contrario nell’accecamento di chi è sopraffatto dalle passioni. 
Ma ciò non significa dover astrarre, prescindere dalle passioni, 
dagli affetti, dalle emozioni. Come potrebbe mai accadere, per 
l’essere umano, una tale intenzionalità noetica e come potrebbe 
mai “decidersi” senza avere inclinazione, desiderio per ciò che 
sceglie?16 Questo aspetto, nell’etica, è distinguibile dagli altri, ma 
non separabile, perché l’etica parla “a”, e “di”, un intero antropo-
logico, e conosce il dualismo come sua patologia: la tonalità affet-
tiva accompagna sempre l’esperienza umana. L’emozione, allora, 
può essere individuata come quella modulazione della dimensione 
affettiva caratterizzata da autoreferenzialità, istantaneità, auto-
matismo di reazione: essa porta l’esperienza a concentrarsi in un 
16 Su questo cfr. F. Botturi, C. Vigna (a cura di), Affetti e legami, Milano, Vita 
e Pensiero, 2004. Inoltre, ma possiamo qui solo brevemente farvi cenno, ricordiamo 
la distinzione di Charles Taylor tra desideri di primo ordine e desideri di secondo 
ordine, cioè desideri circa i desideri: chi agisce, rileva, sente i propri desideri e scopi 
come differenziati qualitativamente, come più alti o più bassi, nobili o spregevoli, 
completi o frammentati, significativi o banali, buoni o cattivi; quando interessano gli 
esiti si può parlare di valutazione debole, quando quel che conta sono le motivazioni 
si parla di valutazione forte, cfr. Self-Interpreting Animals, Cambridge, Cambridge 
University Press, 1985; trad. it. in Id., Etica e umanità, a cura di P. Costa, Milano, 
Vita e Pensiero, 2004, pp. 87-126 (ma anche già What is Human Agency, Oxford, 
Blackwell Publishing Ltd, 1977; trad. it. in ivi, pp. 49-85).
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sentire egocentrico, in cui al centro è il sé. Ma, così inteso, è chiaro 
ad esempio che il termine di lingua italiana non traduce tutti i 
fenomeni affettivi che la lingua inglese rubrica come emotions, e 
di cui Martha Nussbaum dice che 
implicano giudizi su cose importanti, giudizi nei quali, nel considera-
re un oggetto esterno importante per il nostro benessere, riconosciamo 
il nostro ‘essere bisognosi’ e la nostra incompletezza riguardo a cose del 
mondo che non controlliamo pienamente17. 
L’affezione che possiamo allora chiamare come “sentimento”, 
e non mera emozione, dice di un immediato esser fuori di sé, 
presso ciò che è altro da sé e di cui si percepisce un valore. Ha 
quindi una peculiare importanza esperienziale: è un sentire l’esi-
stenza di altro da sé nella sua relazione con il sé. Nella sua 
tensione può diventare operoso di relazione feconda. È un sentire 
che muove alla instaurazione di una relazione ed istruisce l’agire 
nella forma della duplice fedeltà a sé e ad altro da sé; l’apprezza-
mento riguarda immediatamente la relazione “tra sé e qualcosa”, 
non è solo la valutazione “di” o “tra” qualcosa. L’apprendi-
mento etico vive anche di questo coinvolgimento, che esprime 
aderenza a qualcosa nella sua singolarità, invitando il giudizio ad 
essere accogliente del mondo della vita: il sentimento dichiara 
con immediatezza di “esser secondo”. Esso anzitutto “patisce” 
ciò che attesta, contiene l’urgere dell’oggetto sul soggetto, in una 
immediatezza vitale che dice di una estraneità che mi riguarda, e 
in una esperienza del bene che vuole andare oltre la possibile 
quanto errata opposizione di ragione18 e sentimento19. 
17 M. Nussbaum, L’intelligenza delle emozioni (2001), trad. it. Bologna, il Mulino, 
2004, p. 38; sul tema cfr. anche U. Perone, La verità del sentimento, Napoli, Guida, 2008, 
R. De Monticelli, L’ordine del cuore. Etica e teoria del sentire, Milano, Garzanti, 2003.
18 Hannah Arendt aveva ragione a diffidare di posizioni etiche che non richiedono 
l’impegno umano del giudizio dei singoli individui, così come di quelle forme del giudi-
zio morale che richiedono la messa in mora della sensibilità e del desiderio umani, cfr. 
H. Arendt, Teoria del giudizio politico (1982), trad. it. Genova, Il Melangolo, 1990. 
Nell’ambito disciplinare dell’etica e della politica va fatto qui riferimento agli studi 
del cosiddetto “paradigma del giudizio”: cfr. R. Beiner, J. Nedelsky (eds.), Judgment, 
Immagination and Politics, Themes from Kant and Arendt, New York, Rowman & 
Littlefield, 2001 (saggi di Larmore, O’Neill, Beiner, Wellmer, Benhabib, Young); in 
ambito di filosofia politica cfr. gli studi di Alessandro Ferrara.
19 Come inoltre osserva A. Oliverio, Neuroscienze ed etica, «Iride», XXI, 53, 
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La neurobiologia contemporanea ha mostrato che il soggetto 
dell’azione non è un io completamente autonomo e cosciente 
che pensi e agisca in quanto tale, ma una realtà complessa. Dopo 
Freud e la psicanalisi, ora la neurobiologia ci insegna che ciò che 
non controlliamo coscientemente in maniera diretta non è 
situato solo nel dialogo interumano ma ha anche un correlato 
neurale, specificamente individuato in zone del cervello nelle 
quali viene appunto memorizzato anche materialmente (in reti 
neurali) ciò che ci accade quando agiamo anche intenzional-
mente e interagiamo con altri esseri umani. Nel corso dell’espe-
rienza individuale, insomma, si accumula una memoria emozio-
nale non direttamente accessibile al controllo cosciente; dalle 
aree cerebrali dove si deposita, essa invia poi segnali positivi o 
negativi (i “valori” di cui parla Edelman e i “marcatori soma-
tici” di cui parla Damasio): 
abbiamo una mente sensibile che si è costituita nel corso della nostra 
esperienza di vita e che, anche se di essa non abbiamo un controllo cosciente 
diretto, è una componente irrinunciabile della nostra identità personale20. 
La neurobiologia, in questo senso, insegnando che il cervello 
è un sistema semantico-intenzionale e non un meccanismo come 
può esserlo l’orologio, che esso è plastico e si costituisce in 
funzione dell’esperienza alla quale è esposto, rimanda l’etica ad 
una responsabilità nei confronti della esperienza stessa.
Sembra allora di poter dire che se l’orientamento al bene – 
come tale, e quindi in modo indeterminato – è intrinseco alla 
stessa vita umana, e l’apprendimento etico sta nell’imparare ad 
articolare un “senso del bene”, un orientamento “effettivo” di 
2008, pp. 163-185: «L’aver sottolineato in modo eccessivo la naturalità dell’emozio-
ne, l’aver spesso esasperato il ruolo della cosiddetta ‘intelligenza emotiva’ ha porta-
to […] a una concezione in cui i giudizi morali hanno una naturalità quando sono 
immediati e quando scaturiscono dall’emozione, da una immediata empatia piuttosto 
che da una razionalità fredda e raggiungibile in tempi più lunghi» (p. 171), ma che 
questa “naturalità” e “immediatezza” implichino necessariamente scelte appropriate 
è tutto da dimostrare.
20 Cfr. V. Gessa Kurotschka, La ‘mente dei sensi’, la libertà, l’intenzionalità. Sul 
rapporto dell’etica e della neurobiologia, «Iride», XXI, 53, 2008, pp. 143-162 (la 
citazione è da p. 155). Credo che qui la neurobiologia ci mostri la base fisiologica 
di ciò su cui Aristotele aveva richiamato l'attenzione dicendo dell'importanza della 
creazione di un habitus adeguato per vivere virtuosamente.
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valore della esistenza, singolare e come con-vivenza con altri, 
allora questo “senso del bene” lo si impara e lo si agisce in un 
“farne esperienza”, che è sempre insieme razionale e affettivo. 
Ed esperire un “senso del bene” è qualcosa che accade, sempre, 
dentro ad una “rete di interlocuzioni”21 che è storica. L’esperire 
effettivo, quindi, fa conoscere e apprezzare un “senso del bene” 
e rende possibile “farlo accadere”.
Questo significa chiedere all’etica di saper relativizzare 
l’etica: ogni “senso del bene” non può che essere sempre umano 
e finito, e come tale non può mai essere ritenuto come l’assoluto, 
il bene. Questa situazione non è facile da vivere, nella pratica 
della decisione singolare, che non conosce reversibilità.
Si può dire che rispetto alle regole morali22, che sono il neces-
sario “istituzionalizzarsi” dell’etica, il movimento di apprendi-
mento morale esige di saper mantenere la norma in una tensione 
al bene secondo il doppio movimento di inibizioni e prescri-
zioni, che consolida abitudini, e di trasgressioni, che apre al 
cambiamento: nella consapevolezza della storicità del “senso del 
bene” e in una fedeltà alla finitezza che la sa costituita nel 
rapporto ad un totalmente positivo e quindi non la esaurisce 
mai in se stessa. Alle regole morali, allora, può essere ricono-
sciuta una dimensione simbolica, e l’etica stessa può essere indi-
viduata come un grande ordine simbolico23, sottraendola sia 
21 Prendiamo qui a prestito la bella espressione di Charles Taylor.
22 U. Wolf, Das Problem des moralischen Sollens, Berlin, De Gruyter, 1984, pp. 
7-26, inviterebbe a distinguere tra “norme” e “regole”: le prime prevedono sanzioni 
nel caso non siano rispettate («ich werde im folgenden mit “Normen” allgemei-
ne Imperative bezeichnen, die mit Sanktionen verknüpft sind, mit “Regeln” solche 
ellgemeinen Imperativen, die nicht mit Sanktionen verbunden sein müssen»); ma gli 
imperativi morali, per quanto riguarda i loro aspetti sociali, sono “regole” sociali, la 
cui validità è sostenuta da una “critica interessata o partecipe”, che ha una connes-
sione interna con la regola e vale solo per chi approva quell’imperativo. Sarebbe 
interessante approfondire la distinzione e le conseguenze, noi qui ci limitiamo a 
utilizzare “regole” morali per distinguere dalle “norme” giuridiche.
23 Come ben dice M.C. Bartolomei, La dimensione simbolica, Napoli, ESI, 
2010, riprendendo Paul Ricoeur, il simbolo «dà, offre a pensare il senso cui rinvia 
senza recarlo né rappresentarlo. Dà da pensare per questa sua struttura, in quanto 
in essa si palesa la fungenza dell’intematizzabile» (p. 290). Bartolomei avverte poi 
dell’importanza di legare strettamente l’interpretazione del simbolo che si offre ad 
essere pensato alla dimensione della produzione di esso: «significa dissipare l’ingan-
nevole apparenza di assolutezza, di autoposizione e di autosufficienza che inerisce 
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all’interpretazione positivistica, sia a quella di un naturalismo 
metafisico. 
Si deve riconoscere quindi, per quanto riguarda l’azione 
morale, che essa può anche introdurre il disordine nell’ordine 
già costituito, per far posto alla differenza. L’ordine in qualche 
modo deve sempre poter essere violato, se si vuole che il “senso 
del bene” veicoli il bene: perché si possa mantenere la relazione 
al trascendente. E, tuttavia, l’importanza dell’ordine non va 
sottovalutata, come non vanno trascurate le forme necessarie 
ad istituirlo: che non si basano solo sulla “credenza” ma anche 
sull’ortoprassi, che crea adesione e istituisce condivisione. 
Il linguaggio dell’etica non è solo concettuale ma percettivo 
e simbolico, ha una sua performatività e formalità. La via del 
riequilibrio delle diverse sfere della razionalità – ragion pura e 
ragion pratica, razionalità cognitiva, morale ed estetica – entro 
quella che Habermas chiama l’unità della ragione nella molte-
plicità delle sue voci, favorisce la messa in luce che l’apprendi-
mento etico passa anche attraverso una dimensione di ritualità. 
Durkheim non esitò a definire i rituali come fabbriche di auto-
rità morale: 
non può esserci società che non senta il bisogno di conservare e 
rinsaldare a intervalli regolari i sentimenti collettivi e le idee collettive 
che costituiscono la sua unità e la sua personalità. Ma questo rinno-
vamento morale può essere ottenuto soltanto per mezzo di riunioni, di 
assemblee, di congregazioni, in cui gli individui strettamente riuniti tra 
loro riaffermino in comune i loro comuni sentimenti; da ciò derivano 
cerimonie che – per il loro oggetto, per i risultati che producono, per 
i procedimenti impiegati – non differiscono in natura dalle cerimonie 
propriamente religiose24. 
Un rituale genera ordine, integrazione, solidarietà e coscienza 
collettiva e tuttavia, come è stato osservato da Victor Turner, ci 
al simbolo e ricondurre quest’ultimo alla sua dimensione di storicità, mettendone 
in luce la costituzione temporale e comprendendolo quale portato e risultato di un 
processo storico. Il simbolo è infatti sempre culturalmente e storicamente determi-
nato; esso è il prodotto proprio dell’intersecarsi tra le costanti dell’esperienza e le 
determinatezze delle situazioni storiche» (pp. 292-293).
24 E. Durkheim, Le forme elementari della vita religiosa (1912), Milano, Comu-
nità, 1971, p. 467.
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sono rituali che portano alla luce una breccia nell’ordine simbo-
lico: processi che attuano una rottura liminale, divenendo azioni 
potenzialmente orientate al mutamento. Certo il rituale, come 
tale, è eticamente ambivalente: c’è anche un rituale di ciò che è 
malvagio. Questo però significa solamente che si è di fronte a 
qualcosa di basilare per l’umanità. Il rito cerca di dare ordine 
e forma a un mondo frammentato, di fronteggiare l’ambiguità 
e l’incertezza nella forma di una asintotica tensione alla ricom-
posizione dell’infranto: esso, paradossalmente, conferma in 
forza della propria formalità, cioè quasi indipendentemente dai 
contenuti, e formalità significa anche che «non tutto nel rito 
è nelle mani di chi lo pratica; qualcosa in esso rimane etero-
nomo, non a disposizione»25. Ritualità significa efficacia perfor-
mativa, veicolata proprio dalla formatività, dalla invarianza, 
dalla puntigliosa reiterabilità. Può essere fattore di disordine e 
di sovversione per la ri-creazione del mondo, tuttavia può anche 
diventare la cinghia di trasmissione dell’autoritarismo e del 
conservatorismo: si parla di ritualismo. 
Dicevamo all’inizio che dell’essere umano si può parlare 
solo come coscienza incarnata o corporeità cosciente, oltre ogni 
dualismo tra corpo e anima. In questo senso, le pulsioni dell’es-
sere umano possono essere intese come la sua dotazione biop-
sichica26, che attraverso la cultura diventano desideri, affetti. 
Gehlen ne ha sottolineato bene la differenza rispetto agli istinti: 
ha rilevato come questo attesti la capacità dell’essere umano di 
“prendere distanza” dalla pressione dell’immediato hic et nunc. 
Una parte di questa energia può essere sublimata, e allora dà 
vita alle creazioni superiori dello spirito, ma una buona parte 
rimane latente e può rivolgersi contro l’uomo stesso e contro la 
sua stabilità: si tratta di prendere coscienza di queste energie e 
convogliarle verso obiettivi buoni per l’uomo stesso. Prendersi 
25 Cfr. R. Tagliaferri, La tazza rotta. Il rito risorsa dimenticata dell’umanità, 
Padova, Edizioni Messaggero, 2009, p. 502. Certo va tracciata una distinzione tra tipi 
diversi di riti, quali li può analizzare la sociologia: perché i riti di tipo liturgico non 
sono la ritualità mistica dei nuovi movimenti religiosi, o le ritualità autoreferenziali 
delle nuove sub-culture giovanili.
26 A. Gehlen, L’uomo. La sua natura e il suo posto nel mondo (1940), trad. it. 
Milano, Feltrinelli, 1983, ma anche Id., Antropologia filosofica e teoria dell’azione, 
ed. it. a cura di E. Mazzarella, Napoli, Guida, 1990.
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cura di questo processo è responsabilità dell’etica, amica dell’e-
sperienza: compito complesso, che coinvolge saperi e pratiche 
differenti, per affinare l’esercizio della facoltà di giudizio ma che 
sappiano tener conto anche della “base materiale” di ciò che 
siamo, della sensibilità27 che è in grado di far ricorso creativa-
mente all’esperienza memorizzata attingendo al ricco bagaglio 
accumulato dalla specie ma anche dall’individuo.
C'è un’amicizia antica tra etica e vita.
27 È importante che l’etica diventi sempre più consapevole dei meccanismi vitali, 
ad esempio «gli esperimenti di imaging attestano l’importanza di intuizioni immedia-
te, frutto della sedimentazione di esperienze passate e comprendenti opzioni alterna-
tive per quanto riguarda l’agire, la sua efficacia e il coinvolgimento emotivo che lo 
accompagna. Valutazioni e scelte entrano dunque in gioco molto prima di ciò che le 
persone fanno più o meno deliberatamente, delle cause e delle conseguenze visibili 
delle loro azioni. Prima del comportamento effettivo, intervengono molteplici proces-
si interni ed esterni, di cui si inizia a saggiare la base neurobiologica, che comprendo-
no il calcolo costi-benefici, la motivazione ad agire, ma sicuramente anche la risposta 
empatica sollecitata dalla vista di una persona che nutre sentimenti e pensieri» (così 
L. Boella, Neuroetica, Milano, Raffaello Cortina, 2008, p. 110). E Gessa Kurotschka, 
La ‘mente dei sensi’, la libertà, l’intenzionalità. Sul rapporto dell’etica e della neuro-
biologia, cit. p. 151: «che alla nascita non siamo autonomi, che abbiamo bisogno di 
un ambiente umano che ci accolga e ci formi umanamente per sviluppare nel maniera 
migliore il nostro bios, in modo che le funzioni che esso ha la capacità di sviluppare 
fioriscano umanamente, è un compito etico-pratico che con l’aiuto delle conoscenze 
che la neurobiologia ci mette a disposizione impareremo ad assolvere meglio».
